甘肃岷县锁龙乡青苗会祭祀仪式的地方文化逻辑 by 石奕龙 & 王娜
① 该仪式申请国家级非遗项目时称“岷县青苗会”，但张润平的《地方湫神与社群和谐———岷县青苗会研究》( 甘肃文化出版
社，2016 年) 前称“青苗会”，后又称“六月会”。本文资料除笔者在当地考察所得外，多来自张著，照片均为石奕龙在考察
中所摄。
② 张润平:《地方湫神与社群和谐———岷县青苗会研究》，兰州: 甘肃文化出版社，2016 年，第 30 页。
③ 王淑英、郝苏民:《村落: 民间社会的文化等级———以甘肃洮岷地区青苗会权利类型为例》，《西北民族研究》2010 年第 3
期; 范长风:《甘南高原上的族群合作———洮州青苗会的人类学研究》，上海: 华东师范大学出版社，2009 年。
④ 张润平:《地方湫神与社群和谐———岷县青苗会研究》，第 30－55 页。
甘肃岷县锁龙乡青苗会祭祀仪式的地方文化逻辑
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摘要: 甘肃岷县锁龙乡赵家庄月露滩湫神圣母娘娘庙农历六月初一至六月十三日举行青苗会
的年度祭祀仪式，当地人建构这一祭祀仪式有其地方文化逻辑，即使由少女成神的水神娘娘具有丰
产的象征，使地方的道德之士与水神娘娘联姻，从“人”转化为“半神”，从而成为水神娘娘的人间代
言人。
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一、问题的提出
岷县，古称岷州，地处甘南高原、陇中高原和陇
南山地丘陵交错地带，早在秦统一六国前即设县制，
北朝西魏文帝始置岷州，明朝洪武年间设置岷州卫，
民国二年( 1912) 改为岷县。该地自古就有“西控青
海，南通巴蜀，东去三秦”之说，有着“陇原旱码头”
的誉称。
岷县锁龙乡位于岷县县域的东部，地处岷县东
部海拔 3400 多米的高寒阴湿山区，属西秦岭地槽皱
系的北支秦岭海西褶皱带。其地势西南高，东北低，
高山多，平川少，境内不但有大面积的林山，又有大
面积的草山，人们以半农半牧的生计方式为主，昔时
主要靠天吃饭，对孕育庄稼与草场茁壮生长的水资
源有着特别的焦虑与关注。
在锁龙乡严家庄、赵家庄等十几个自然村，存在
着一种奇特而神秘的传统神灵祭祀仪式，研究者张
润平有时称之为“青苗会”，有时又称其为“六月
会”。①这一仪式为当地汉人的一种祭祀活动，每年
农历六月初一到十二日，锁龙乡一带的群众为祈求
风调雨顺、保佑农事顺畅，纷纷扶老携幼集聚在该乡
严家庄、赵家庄所在的山涧盆地“月露滩”圣母庙举
办祭祀“娘娘”的“取水”仪式。由于该仪式具有某
些独特之处，与岷县西部十八湫神的崇拜有些差别，
故在 2008 年 被 列 入“甘 肃 省 非 物 质 文 化 遗 产 名
录”，2014 年又被文化部列为第四批国家级非物质
文化遗产名录。这个仪式中最奇特的行为是，以
“老爷”嫁给神明“娘娘”的婚礼形式，来完成该年度
宗教执事者的身份转换。本文旨在对这一奇特现象
进行解释，并探究建构出此类现象或象征符号背后
的地方文化逻辑。
二、岷县六月会的仪式过程与本质特征
该仪式的发现者与主要研究者、岷县文化局的
张润平认为，青苗会就是在庄稼正破土发芽、茁壮成
长之始，举行的一系列祈求青苗生长旺盛、风调雨
顺，以便金秋时节有个好收成的宗教祭祀活动。②这
一界定基本可以，但如果加上“向神灵祈求”“由青
苗会组织”，或“青苗会”改为“青苗会期”，可能更准
确些。因为在西北，多数研究者都认为“青苗会”通
常指的是因祭祀某一神灵而形成的一种民间社会组
织③，而非指称某种祭祀仪式。张润平在其著作中
也在一些地方认为青苗会是社会组织，如岷县锁龙
乡的“五大会”或“月露滩青苗会”。④所以，这需进
一步认识，并对其分析、研究和厘清，才能深入认识
岷县锁龙乡地方的民间社会组织的情况与仪式情
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况，否则该地祭祀仪式中出现的“月露滩青苗会”
“月露滩青苗会总会长”“五大会的会长”等该如何
去理解与认识，就可能容易引起某些混淆或误解。
岷县锁龙乡存在民间社会组织青苗会，其总庙
在锁龙乡赵家庄，人称“月露滩圣母庙”，又称“娘娘
庙”。据笔者 2016 年 6 月的实地考察，庙宇为五开
间前后两进院三落的灰瓦宫殿式建筑，前面还有一
戏台。该庙的一进院右侧配殿为庙宇的办公室，左
侧配殿为观音殿，内供奉观世音菩萨; 正殿供奉两位
当地人认为是水神或湫神的女神: 九天圣母金华
( 京华) 娘娘和九天圣母金皇( 京皇) 娘娘，前者俗称
大娘娘、大阿婆，后者俗称二娘娘、二阿婆; 正殿的两
侧墙上还绘着土地( 右) 与山神( 左) 的神像。后落
为两层楼，下为办公室等，上为宿舍等工作用房。
相传两位娘娘都是岷县锁龙乡人，大娘娘是严
家庄人，二娘娘是窝儿里村人。她们出生在明代成
化年间，因不满家里择定的婚姻，离家出走，最后在
锁龙乡的梳发台上显灵成神，成为岷县锁龙地方与
漳县某些地方十九个自然村如严家庄、林畔、后家
沟、山庄、潘家寨、背后庄、赵家庄、买家庄、拔那庄、
窝儿里、锁龙街、古素村、打牛沟、大东沟、寺沟、新
庄、双燕、打地沟和漳县的直沟村等青苗五大会村民
敬奉的神明，据说明代万历年间被封为九天圣母金
华娘娘和九天圣母金皇娘娘。①
图 1 月露滩圣母庙正殿
锁龙乡月露滩圣母庙青苗会的主要祭祀活动在
农历六月初一日至十二日举行，其仪式活动由“叫
水”“坐床”“祭祀”“取水”“拜五方”“坐庙”“回水”
等几部分组成，故按照图 1 的横幅看应为“取水盛
典”。因其举行的时间在六月初，所以称“六月会”
也许会比“青苗会”这种容易与社会组织混淆的术
语准确些。
在六月会举办过程中，“叫水”是宣布当年当选
大老爷、二老爷、锣客、伞客人选的仪式。仪式于农
历六月初一举行，在月露滩圣母庙中宣布人选情况，
如“龚三信先生，经众人举荐，庙会众姓欢迎，您今
年抱水一季，迎得二零一五年风调雨顺、国泰民安，
是青苗会期盼。月露滩青苗会，二零一五年四月八
日”。② 之后开始布置娘娘庙中的仪式空间、左右两
侧的新床和到上述四人的家中安置神位，并按照当
地婚礼与新房的规格，布置该家的仪式空间———供
房。
“坐床”是指每年选出来“抱水”和服侍二位娘
娘的大老爷( 大水头) 、二老爷( 二水头) 、锣客、伞客
等，由陪官、司家、老友( 即服侍过二位娘娘的老朋
友) 等主持，在各自家里设置院落门楼、新房、厅堂
神位、搭新床，并筹办喜宴，全村人携带礼品恭贺的
仪式性活动。所选出的“新身子”或“新人”( 老爷)
需沐浴，用木香净身，以新郎倌妆扮，进入文化人类
学所说的阈限期( liminal phase) ，在“新房”里穿着
礼服，“坐床”服侍二位娘娘，晚上在新床上陪娘娘
睡，并在此间向陪官、老友等学习一些仪式知识。其
时间为六月初一到初八，而且他几乎不能说话，跟随
陪伴他的陪官、老友行事，如烧香、祭拜等。初七则
办“喜宴”，宴请全村人，初八献祭羊。此仪式过程
俗称“坐床”。③
图 2 2016 年选出的大老爷严居德
在严家庄的家中“坐床”
“取水”仪式在六月初九举行。六月初八结束
“坐床”后，初九包括大老爷、二老爷、锣客、伞客、陪
官、老友、司家、会长等在内的庙会执事者先往月露
滩庙祭祀娘娘，并布置“坐庙”的仪式空间，然后大
家抬上二位娘娘沿固定的路线进行巡域“走马路”。
青苗会所有主要角色都骑马巡域，沿途百姓万人空
巷，上香、上蜡、供干炒面、放鞭炮迎接并参与，最后
大伙在娘娘池边上的柳树下进行庄严的“取水”活
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动，其中包括“取水”“祭羊”“拜水”等环节。然后，
由大老爷、二老爷“抱水”返回月露滩圣母庙供奉，
并从事“拜五方”“祭北风”“祭雷神”等仪式和陪二
位娘娘看大戏( 秦剧) 。当晚他们则开始在庙中“坐
庙”。
图 3 在山上娘娘池旁的柳树底下取水
图 4 取水队伍返回圣母庙
“坐庙”是指大老爷、二老爷、锣客、伞客等在替
二位娘娘取来灵水后，在庙里搭设新床，并在庙里安
坐三天，以服侍二位娘娘看戏与民同乐的活动。
“回水”于六月十二日举行。这是坐庙仪式结
束后所举行的善后仪式之一，具体过程为大老爷等
将取回庙里供奉的灵水送还娘娘池原处，之后拆除
庙里与家中仪式空间的布置，恢复正常生活。但大
老爷和二老爷从此日开始获得一年的娘娘“烧香弟
子”身份，具有“半神”的地位，以便掌管与监管当地
这一年生产的顺遂。故此一仪式有结束阈限阶段的
功能，属于范热内普 ( Arnold van Gennep ) 和 特 纳
( Victor Turner) 所说的过渡仪式中的“聚合”( aggre-
gation) 仪式。①
图 5 取水回圣母庙后“坐庙”
此外，还有两个“聚合”仪式也必须履行。其一
是于六月十三日在月露滩圣母庙中举行的“申文”
仪式。其先敬神，然后以向上级神灵如湫神总司、北
海龙王递告“疏文”的形式，向当地的“湫山总督
( 司) 和八海龙王”禀告，表示“取水”完成，主管神灵
可以将这两位老爷造册管理了，也就是可以将他们
视为仙班成员，作为二位娘娘在人间的物化代言人
了，同时这也是一种借助权威认证的方式来最终确
认老爷的身份转换。②
其二是两天后即六月十五日由庙会执事者们在
庙里举行“讨文”仪式。该仪式先敬神，之后宣读二
位老爷已被湫山总督和八海龙王造册管理的文件，
也即权威认定的结果。至此，二位老爷正式成为二
位娘娘在人间为百姓赐福的代言人，其社会身份也
在此后的一年内发生了改变，具有了某些“神性”。
当然，他也有相应的义务与责任等需承担。张润平
提供的六月初六“祭北风”和遇干旱时“求雨”仪式
的祝词中都提到“大老爷、二老爷临阵清点兵马，兵
马点齐，保佑延川五会百姓风调雨顺，国泰民安”的
说法③，说明大老爷、二老爷应该具备些“神性”，即
具有驱策神兵神将，或类似闽南人“三坛头”的“五
营兵马”( 东营九夷军、南营八蛮军、西营六戎军、北
营五狄军、中营三秦军) ④的能力或法术。但由于我
们只在那里考察取水庆典仪式，未能进行全面的文
化人类学田野调查，因此这两位老爷“神性”的一些
具体表现我们无法仔细言说。这有待于当地的文化
学者或对此感兴趣的文化人类学者进一步调查与了
解，才能更详尽地了解相关的社会事实。不过从张
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著所反映的一些蛛丝马迹看，大老爷、二老爷等通过
此仪式后确有一些“神性”的表现。
由此看来，人们现在所说的并列入国家级非物
质文化遗产名录的“岷县青苗会”仪式，并非青苗会
举办的年度仪式的全部，而只是青苗会组织的年度
仪式的开启仪式，其后面应该还有青苗会的其他仪
式，如农历十月十五的“游五会”等。因此，六月举
行的所谓“青苗会”应称为“取水坐庙”仪式或“六月
会”比较妥当。从我们拍摄的照片看，当地人其实
称丙申年的六月会仪式为“取水盛典”，而且是“月
露滩青苗会”组织的，即其为“取水”仪式，而非青苗
会仪式。
通过张润平的调查和公开的照片，以及我们在
短时间的考察期间在实地看到的情况和拍摄的照片
来看，被选中的“老爷”等家中需以结婚新房的布置
来建构该家中的仪式空间———供房，如安放上娘娘
的神位，在神位前右的空间中安置全新的“婚床”，
其上的被褥、枕头都是新的、红色的，枕头上还印有
双喜红字，视为“老爷”“嫁给”娘娘的“新房”。“老
爷”也需沐浴净身后，以新郎倌的装束打扮，穿上民
国时期的婚服，如黑绸长衫、黑呢礼帽，系上红布腰
带，在司家等的引导下，在家中敬神“拜堂”，然后开
始“坐床”。“老爷”家的院门也需搭喜庆彩楼，正中
贴上“双喜”，院门、厅门、房门等处也得换上新联，
如“佛之心国泰民安，民之意风调雨顺”等。新床上
放两床新的红色被子，“坐床”期间，老爷睡左侧，右
侧空着，但需铺开，装点成有人睡觉的样子，其为娘
娘的位置。白天有陪客等陪伴老爷，服侍老爷，教老
爷祭拜等。但由于处于过渡仪式的阈限阶段中，老
爷并不能随便与人聊天或说话，只能偶尔问陪客、司
家一些事。① 这种现象表明，事实上这是一种对即
将担任老爷身份者的一些神事经验的传授，因为陪
客、老友都是当过老爷者，有着从事、执行神事的丰
富经验。因此，这类仪式与闽台两地闽南人的乩童
在庙中“闭关”“坐禁”②等有着类似的功能。
由于六月会是月露滩青苗会组织年度仪式中的
一部分，也是确定当年“老爷”或“水头”的仪式，因
此就其本质特征来讲，这是一种“过渡仪式”( rites
de passage) 或“通过仪式”“转换仪式”。在这种过
渡仪 式 中，通 常 包 含 特 纳 所 说 的 分 离 ( separa-
tion ) ———边 缘 ( margin ) 或 阈 限 ( limen ) ———聚 合
( aggregation) 三个阶段。而且在特纳所说的“边缘”
或“阈限”阶段中，有许多与人们共同生活于其中的
日常生活正常结构不同的“反结构”( anti－structure)
存在，此也称“交融”( communitas) 。③ 在甘肃省岷
县锁龙乡的六月会中，交融阶段中，最奇特的“反结
构”惯习表现，就是通过与娘娘“结婚”和充当娘娘
的“老爷”形式来完成“通过者”( passenger) 的“人
性”向“神性”社会身份的转换，使其成为娘娘在人
世间“具象”或“物化”的神灵代言人。
三、与娘娘结婚现象背后的地方文化逻辑
实际上，岷县月露滩青苗会组织与实施的“六
月会”上的奇特行为展演背后，隐含着当地汉人宗
教行为的文化逻辑。当然，有部分是汉族所共同的，
但也有某些“地方知识”的存在。例如，汉人都希望
神灵的无形生活类似于人间，以人间的现象去想象
或建构神灵的生活，希望神灵的生活也与人间一样
是夫妇和谐的，这样才能心无旁骛地为民众服务或
象征着多产。例如，至迟在明代以后，人们建构了王
母娘娘是玉皇大帝的皇后的故事④，也因此，玉皇大
帝有了七位女儿( 七仙女) ，由此衍生出其妹妹三仙
姑与七仙女与凡间人寻求自由、爱情的故事，以及天
仙配、宝莲灯等故事。人们因此也为观世音菩萨这
样的女神明建构了观世音显圣化为一少女，驾船帮
助泉州太守蔡襄筹钱修洛阳桥时，因泗州佛的化身
扔的钱沾到观世音的衣服，导致观世音为完成誓言
而将泗州商人变成为泗州佛的故事。⑤ 在福建闽南
与台湾地区，一直流传着保生大帝大道公吴真人吴
!与天上圣母天后妈祖林默娘谈婚不成反目相互报
复的神话故事。民间建构此故事的目的，主要是用
来解释闽南与台湾地区农历三月又是风又是雨的物
候现象。也就是说，以保生大帝吴真人与天上圣母
妈祖在他们三月的圣诞日斗法而引起刮风下雨这样
的文化故事，来解释该地区三月雨季刮风下雨的自
然物候现象，因此而形成了“三月……十五真人暴，
多风，三月廿三妈祖暴，多雨”⑥的物候谚语或“风
信”，并记录在闽南、台湾各地的《县志》等文献中。
也因此，闽台两地许多地方的闽南人认为这两位神
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明不太相容，所以供奉天后妈祖的庙宇，基本不会供
奉保生大帝吴真人，而供奉保生大帝吴!的庙宇也
基本不会供奉天上圣母妈祖林默娘。由于闽南人有
供奉“祖佛”的习惯，所以林姓的村落多供奉他们的
姑婆妈祖娘娘，而不供奉大道公吴真人，吴姓的村落
也多供奉吴真人吴!而极少供奉天后妈祖林默娘。
唯独在闽南地区的厦门岛上出现了例外。厦门
有许多庙宇如曾厝社的福海宫、拥湖宫，黄厝溪头
下社的宝海堂，中山路的南寿宫，吴厝巷的寿山宫，
美仁前社的美仁宫，梧村社的雷仙宫，文灶社的豪士
宫，塔厝社的长兴宫、莲坂埭头社的慈济宫等等，都
是同时在一个主神龛中供奉保生大帝大道公与天后
妈祖，把他们像帝后夫妇那样并列在一起供奉，形成
所谓“帝后配”的表象，即保生大帝大道公吴!与天
后妈祖林默娘并排供奉在一个神龛中。实际上，这
样做是厦门人希望让这两位神明像夫妇一样地供奉
在一起，形成夫妇和谐的表象，并通过此神像夫妇的
并祀现象，而想象他们像夫妇和谐那样生活在一起，
从而不再在农历三月里使性斗法，而祈求农历三月
里不会刮风、下雨，有晴朗的、和风微醺的好天气。①
这是厦门人同时并祀大道公和妈祖的地方文化逻
辑。
又如相传福建南安县的境主公广泽尊王郭忠福
在 16 岁成神，所以民间建构了其娶妻生子的故事。
“相传神蜕化后，有尤溪黄氏女浣衣，见金钏回旋，
不离左右，母令取之。一日，乘舆过神庙，大风，忽失
所在，或言入庙坐化”②，成了广泽尊王夫人。广泽
尊王( 圣王公) 有了夫人后就有了多子的表现。他
娶了尤溪黄氏女儿为夫人后，凤山寺内的地板常突
起一块或冒出一堆黄土，人们认为这是广泽尊王夫
妇的儿子出世的表现，而且是多产，所以广泽尊王有
13 个儿子，被人们称为“太保”，并分别以大、二、三、
四、五……等来区别。
再如福建有一些神品很低的神灵，我们称之为
“私家佛仔”，他们多是从某家人中的夭折者或凶死
者转化而成神的，有的则是某人的前世夫或前世妻，
所以他们多供奉在与其相关者的房间中。当人们将
他们转换为神灵时，往往还会给他们配对，如有的夭
折的小男孩成神后称“将军”，有的人家就会为这位
将军配上“将娘”或“夫人”，也即将将军与将军夫人
并列供奉在一起; 有的人将其前世妻转化为夫人，同
时也会为这位夫人配上丈夫，称其为“大人”或“将
军”甚或“王爷”，以便使其前世妻在神界有配偶而
不会再来找自己的麻烦。③ 还有各地的城隍爷，人
们往往知道他的爵位，但未必知道他是哪位历史人
物，但许多地方的城隍爷都配有城隍夫人。再有如
土地公这样的神灵，中国汉人居住的多数地区都给
土地公配有土地婆或土地奶奶，即土地庙中供奉土
地公与土地婆两位。但也有的地方不供奉土地婆，
如闽南人( 包括台湾人) 居住地的土地庙中，多不供
奉土地婆，这是因为闽南人认为土地婆“坏心”，所
以不供奉她。④ 再有灶王爷也是多配有灶王爷夫人
的⑤，如腊月送神前人们在集市、小店所买的灶王爷
神像中，多是画着“东厨司命灶君与灶君夫人”神像
的画，而罕见只画灶王爷一个人的神像。
其实，在甘肃岷县的汉人中，也存在着这种为神
明配对为夫妇的现象，如岷县秦许乡包家族村的主
祀湫神分巡圣母又称“娘娘阿婆”“小西路阿婆”“白
马分巡圣母”，她是甘南康多的藏家女，名达苏阿玛
或婆格达苏，为明代中期人。为了让小西路阿婆在
包家族村踏实“住”下，当地人给她找了个“婆家”。
岷阳镇南川村的湫神南川大爷“宗泽”即是白马分
巡圣母的“男神”。每年农历十月初二到初四，鹿儿
坝村人到包家族村来把分巡圣母抬到鹿儿坝村的小
庙里供奉，而包家族村的男人要去送，鹿儿坝村的男
人则去接。回来时，则由鹿儿坝的已婚妇女送行，由
包家族村的信徒接回去。在包家族村，十月的这次
分巡 圣 母 出 行，当 地 人 说 这 是“娘 娘 阿 婆 回 娘
家”。⑥ 凡此种种，言不胜言。这表明在汉人心目
中，夫妇和谐是一种美德，是值得崇尚的道德标准之
一，而且其也隐含多产或多子多福的象征。
当然，上述所说都是为神灵配对的例子。而在
岷县锁龙乡的六月会中，则表现为用凡人与女神配
对，充任女神的“老爷”的方式，来使凡人转换为具
备“神性”的宗教执事者。这种建构方式比较奇特，
是地方知识的一种体现，也是汉人文化逻辑在锁龙
地方根据当地的自然与社会环境再发明的一种适应
性表现。
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在锁龙地方，人们所崇拜的二位娘娘，虽有“娘
娘”的称号，但却是少女成神。相传她们都是明代
成化年间生人，因抗婚不嫁而显圣成神，在明代万历
年间被“封为”九天圣母金华娘娘和九天圣母金皇
娘娘，因此，她们都是女儿身的神灵。这种现象似乎
让锁龙人认为，这样的神灵在“神性”与“神力”方面
存在着某种缺憾，因此需加以弥补。
其次，她们虽是锁龙人主要崇拜的对象，但在岷
县地方，其神品却处于略低的地位，可能是属于岷县
地方所说的下元三品等级的神明。如在张润平抄录
的一些月露滩圣母庙的祭神祝词、祭文中，“九天圣
母金华娘娘”和“九天圣母金皇娘娘”多排在“湫山
总司( 督) ”“八海龙王”“理川赤刹”“二位阎君”之
后，排在“前山神”“后土地”“众神百位”“阖案等
神”“掌愿仙官”之前，有时“湫山总司”前面还会加
上“风伯雨师”“行雨龙王”“雷公( 翁) 电母”“井泉
龙王”“南方丹灵火帝真君”“本县城隍显应尊神”
等。① 而且选好某年的“老爷”后，人们也需向“湫
山总督”和“八海龙王”请示报告，并得到他们的权
威认可，因此“湫神总督”“八海龙王”似乎是二位娘
娘的上级主管，所以二位娘娘应该属于岷县地方下
元三品的神灵。其恩泽惠及的地方也仅限于锁龙乡
林畔、赵家庄、严家庄、拔那村、古素里村、锁龙村等
19 个村庄的地域，大部分在岷县，小部分在漳县。
也就是说，二位娘娘的祭祀圈或信仰圈比较小，而且
与岷县西部流行的岷县十八湫神似乎也不属于同一
范围或同一级别，因为他们不参与农历五月十七日
岷县城隍庙的“集神”集会。而且岷县十八湫神中
的 10 位男神，多是由历史上的著名人物转化来的，
这些历史人物原本都有夫人。所以，这些地方的宗
教实践状况可能是锁龙人无法在当地的湫神系统中
为二位娘娘选配男神为夫的一个重要因素。
其三，二位娘娘在当地人的心目中是水神( 当
地话讲即“湫神”) ，这从其人们建构的成神神话传
说就可看出一些端倪，如她们显圣的表现是使充当
烧火棍的柳木棍枯木逢春，即刻变成了绿叶满枝的
柳树。还有她们常在水池边梳洗显现等，都表示她
们属于水神。另外，从祭祀娘娘的祝词、祭文中多有
“保佑延川五会人等，风调雨顺、国泰民安”“羊毛细
雨、和风细雨，下在我一瓦之地”“保佑延川五会人
等，一籽落地，万粒归仓”“青龙入洞，祈取神水，保
佑神水润田”“青龙入洞，神水润田”等愿望的表露
和多有祈雨、止涝的仪式与祭文来看，二位娘娘的确
是水神，因此，人们向她的祈求多是“降甘露”“神水
润田”“风调雨顺”“五谷丰登”，而不会是求子，后一
种功能也许是由月露滩圣母庙配殿供奉的观世音菩
萨( 送子观音) 来完成。
但是，九天圣母金华和金皇娘娘毕竟是少女，其
没有成婚，总使当地人们的主位想象思维中感到缺
乏些什么，而如果娘娘这样的水神为有夫之妇的状
态出现，则人们马上可以从其夫妻和谐的状况，联想
到他们可能多产，能孕育生命，同时也可以即刻与粮
食的丰产和多产联系起来。所以，为了使该水神在
当地人们的想象思维中为有夫之妇，并由此夫妇成
双的现象联想到多产的象征，但又无法用当地的神
明建构出某男神与该水神直接配对的神话或表象，
所以就在如牛郎织女这类凡人与神灵联婚而成为神
灵的神话故事的启发、刺激下，建构出凡人与水神娘
娘成婚的仪式，来表达二位水神娘娘实际是处于一
种成婚状况，由此又可以很容易地想象成了婚的娘
娘能生育，能多产，从而也象征着在水神娘娘的庇佑
下，在其凡间丈夫的操持下，锁龙地方能风调雨顺，
“一籽落地，万粒归仓”，庄稼能“丰产”“多产”。
当然，这种神明夫妇能多产的想象是以“老爷”
身上所具备的一些现实物化德性来体现的，这从锁
龙地方民间选择“老爷”的标准，就可以看到这样一
种为娘娘“神力”缺陷补缺的地方道德特质。当然，
这也是当地“地方知识”的一部分。为二位水神娘
娘配对“老爷”，并非选择身体壮实的未婚年轻人，
而是选择年龄 40 岁以上、四肢齐全、夫妇双全，妇人
贤良、儿女孝顺、家道殷实、没有不良记录的已婚男
人，这在当地算是德高望重的道德之士。在过去，则
要选择有子有孙的男人，因此年龄可能更大，现在因
为计划生育的关系，有外孙者也可以考虑。
这样的标准，实际上就是需要这位“老爷”至少
是已婚有子女者。在民国时期，法定的婚龄为男 18
岁女 16 岁，明清时代则更早。如果民国时期一个人
在法定的 18 岁成婚，到 40 岁时，在那种提倡“多子
多福”的时代中，一般都会有好几个儿女，有的甚至
可以当上外祖父或祖父。因此，选择这样年龄的男
人来充当娘娘的“老爷”，实际是要他具备有夫妇双
全、“多子女”与“多产”的事实，并象征其具有多产
的品格。当然，这也表明他们夫妇生活和谐美满，否
则也不可能会是多子女。第二，要求妇人贤良、儿女
孝顺表明该男子治家有方，家庭生活和睦，同时，也
表明他在传统儒家提倡的修身、齐家方面都足以作
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为他人的楷模和羡慕的对象，能在当地为他人立一
标杆。第三，要求其“家道赢人，经济宽裕”，实际就
是家道殷实。这一方面表现该男子经营有方，事业
有成，其家庭经济水平起码为小康人家; 另一方面，
因其经济宽裕，被推举充当“老爷”为当地公众服务
时，也能负担起青苗会各种祭祀仪式的开销，不至于
让他人多破费。第四，没有不良记录的要求则表明，
该人在当地人的心目中属于人品好的有道德者，再
结合上述一些标准，就属于当地人所谓“德高望重”
的品格了。而这一道德标准，在选择“老爷”的过程
中是最重要的因素。根据张润平的调查，在过去，有
些有钱人，如果为富不仁，是无法选上当娘娘的“老
爷”，为公众服务的。另外，选“老爷”是由前此任过
“老爷”者和庙会的其他执事者共同推举出来的，而
且五大会中的上三会推举“大老爷”，下二会推举
“二老爷”，可见这种推举方式是在熟人社会中实践
的。大家熟门熟路，彼此知根知底。因此，这种道德
标准是锁龙地方的一种道德标准，不仅选出“有德”
者为娘娘的“老爷”，并为当地的公众服务，祀奉娘
娘，为地方的风调雨顺、五谷丰登尽宗教执事者的义
务; 而且这一道德标准也是当地社会实践中的道德
规范，界定与指导着当地人的社会生活。所以，当地
也要求当过“老爷”者“终生不许干坏事，不准偷人、
抢人、欺人、压人，要以积德行善为先”。① 因此，当
选为娘娘的“老爷”为当地公众服务的同时，一方面
表示该人是具有“德高望重”的道德之士，另一方
面，因其当选后必须诚恳与舍财为神明和当地公众
服务，因此充当“老爷”之职，还具备有为其增添社
会声望的功能。
四、结语
通过以上的分析与讨论，我们可以看到，甘肃岷
县锁龙地方奇特的凡人与水神( 湫神) 娘娘成婚的
六月会习俗背后的地方文化逻辑是: 为了使由少女
成神的水神娘娘( 金华、金皇娘娘) 具备多产、丰产
的象征，在无法用地方男神给她们配对的情况下，锁
龙地方推举出当地所认为的道德之士与水神娘娘成
婚，以使水神娘娘成婚后具备多产、丰产的象征，从
而使水神娘娘神职的社会功能得以完满。同时，这
些仪式也使地方所谓的道德之士通过与水神娘娘的
联姻，从“人”转化为“半神”，从而成为水神娘娘的
人间代言人或宗教实践的执事者。总之，正是在地
方文化逻辑的驱动下，才形成了如此奇特的与神灵
通婚的六月会民间信仰习俗。同时这也表明，锁龙
地方的道德之士标准是夫妇双全，妇人贤良，多子
孙，子孙孝顺，家道殷实，没有不良记录，愿意舍财为
公众服务等，这也是汉人有道德者能转化为神灵的
文化逻辑的地方表现或地方知识。
Local Cultural Logic of Sacrificial Ｒites of Qingmiaohui Society
in Suolong Town，Min County，Gansu Province
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Abstract: This article makes a cultural anthropological interpretation of the sacrificial rites of Qingmaohui
society held annually from the 1st day of June of the Chinese lunar calendar to June 13th in the Niangniang temple at
Yuelu beach of Zhaojiazhuang village，Suolong town，Min county，Gansu province． It mainly explores the local
cultural logic of the local people in constructing the sacrificial rites，that is，the deep cultural truth of the
phenomenon．
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